¿QUE SON OS MOUROS? A NOSA MITOLOXIA POPULAR 



E AS SUAS ORIXES ATLANTICAS 
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MARCIAL TENREIRO BERMUDEZ 



O pobo é o tmnsimsor 'inconsciente do pasado (Vicente Risco) 



Os castros, doliiiens, covas, ou profiindos lagos son espacios ciin rico folklore na 
Galicia, represenlando os lugares onde viven seres sobrenaturais que aparecen a un tempo 
como os seus constructores e habilantes. Neste ensaio tenlaremos botar algunha luz sobre 
algúns datos míticos subxacentes nas lendas galegas, británicas e xermánicas, e que dentro 

da süa singularidade non son máis que a 
expresión de temas que se repiten ó longo de 
toda a Europa Atlántica. 

No folklore galego o mouro 
constilúe o prototipo de ser sobrenatural: 
unha auténtica raza mítica que reflicte 
valores e carácteres diinha sociedade 
eminentemente rural, pero que atinxe tamén 
;i arquetipos anleriores. Pero ¿Cáles son 
estes?. Esta pregunta, aspecto referido ás 
conexións distantes e transformacións 
diacrónicas da figura dos mouros será o eixo 
no que nos centraremos. Sen pretender ser 
exhaustivos daremos algunhas pinceladas 
para eslablecer unha análise comparativa 
máis fonda entre eses elementos do 
imaxinario popular e os seus paralelos 
noutras zonas xeográficas, que nalgún 
período da súa historia (ou protohisloria), 
tiveron conexións con Galicia, 

sinaladamente a Área Cultural Atlántica e ó 
mundo indoeuropeo en xeral. 

Moiiros (debu\o de Eva Merláii paia a lenda do caslro 
de Eiravedra ) 

^' O presenle esludo é uiitia versLóii duii ai1¡go aiilerior que foi presenlado como comunicacióii iio II 
Congreso sobre a Cullura Cella celebrado en Ferrol en Decembro do ano 1998. Temos que expresa-lo noso 
agradecemenlo, a esle respeclo, a lodos aqueles que naquel enlón fncllilaion coas siias su.Keslións e orienlacións a 
nosa labor, sinaladamenle os profs. Fernando Alonso Romerci -Universidade de Sanliago- e Roberl Omnes - 
Universidade de Brelaña Occidenlal-, a Alberlo Alvarez Peña do Conceyu d'Esludos Elnogrdficos Belenos, e asi' 
mesmo, a Andrés Pena Graña polo seu apoio inleleclual e moral, sen o cal eslas páxinas non leri'an chegado a bo 
fin, asf como por lerme ofrecido xenerosamenle esle espacio. Un desenvolvemenlo máis amplo do lema |xide verse 
no noso arligo "Os mouros: nolas sobre a pervivencia do milo no folklore". Anuaño Bvigimñno n° 25 (no prelo). 
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DO MITO AO CONTO 

Non é nada novo que nos últimos anos os niouros téñense convertido nun tema 
incómodo para a antropoloxía galega. Así no recente manual de Mariño Ferro, a temática 
destes seres, a pesares de formar boa parte do noso legado cultural, foi totalmente omitida. 
Poderfase pensar que nos atopamos, ante un mero cansazo xeracional, e que as atencións se 
centran agora noutros problemas, e en parte sería certo, pero isto non pode xustificar un 
esquecemento tan absoluto, tan "conipleto" dun tema por outro lado tan oninipresente na 
tradición popular. 

Quizais se entenda mellor isto de velo coma unha reacción coxuntural aos 
postulados dos etnógrafos dos anos 30, por parte dos seus descendentes -"fillos"- naíurais, 
De feito, e significativo que a investigación sobre o imaxinario popular se virase nos líltimos 
anos ata puntos de vista puramente sincrónicos moi distintos do método histórico 
comparativo que por aquel entón parecía ter visos de prevalecer como marca de fábrica da 
futura historiografía e etnograffa galegas. 

É quizais precisamente esta reacción, o que explica o sentimento de dlibida entre a 
consideración deste como un tema menor, e sen entidade dabondo, ou o medo que se percibe 
cando se fala dos mouros a caer nesa etnograffa inxenua propia de xeracións pasadas. Neste 
sentido a obra de Risco, como a de Taboada Chivite, Bouza Brey, ou outros dos nosos 
etnógrafos máis egrexios, ten sufrido un proceso simultáneo de recoñecemento, cando non 
louva locuaz e hiperbólica; paralelo a unha simultánea damnatio memoriae, como eximios 
primitivos, das slias contribucións. 

Todo elo deriva no presente -salvo excepcións destacables- na inexistencia dunha 
análise comparativa da mitoioxía popular galega, e nunha ceita reiteración, minada polas 
limitacións dunha metodoloxía puramente local e "actualista" ", entorno a uns mesmos 
principios explicativos. O cal ten sido favorecido as máis das veces por certas inercias 
intelectuais e morais, na lóxica intención de buscar o beneplácito ou o aplauso dos nosos 
colegas; non en van tense dito que, Uma das mais facieis maneiras de ascender a 
celebridade desejada é o desdenhar o trabalho dos que o preceden a un. 

A nosa intención nestas páxinas que seguen é adopta-lo papel contrario e tentar 
romper esa barreira entre a nosa audiencia e eses outros "avós", no sentido non biolóxico, 
senón intelectual -Risco, Cuevillas, Fraguas, Bouza Brey, Otero Pedrayo, Taboada Chivite, 
... e moitos outros -, que de cote impide aprecia-la valía das súas obras para o presente. Para 
elo mostraremos aquí un pequeno fresco expresionista da tradición oral galega e doutras 
comunidades europeas coas que nos unen uns longos e duradeiros lazos culturais. 

Supoñer que o folklore asociado aos mouros, constitúe en parte a evolución do 
mito, leva a entrar no problema da distinción entre o conto ífolk-tale) e o mito, e, por outro 
lado, de ver cómo se produce o paso dun a outro. Antes disto cómpre ter en conta, en 
primeiro lugar, que non se pode reconstrufr unha mitoioxfa a través dos elementos parciais 



" Propia por outra banda da correjite funcionalista do sécnlo pasado e do sen epi'gono idealisla ao 
estnicturalisjiio. 

' Prálogo ó vol. IV Leite de Vasconcellos,: Etnografía Porliiguesa. Imprenta Casa da Moeda. 1982. 
Lisboa, p S. 
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conservados no medio folclórico; o mélodo seguido pois neste tipo de estiidios debe 
proceder de maneira inversa, identificando e explicando, a través da confrontación entre os 
datos etnográficos e o mito, o posible papel que tiveron en orixe elementos inscritos agora 
noutro conxunto ideolóxico, e por tanto, de qué forma se produciu esa evolución. En 
segundo lugar temos que considera-la propia definición de mito, e como consecuencia 
lóxica, a cuestión de "qué se entende por mito" e "qué se entende por conto ou lenda". 

Seguindo a definición de Jean-Piere Vernant consideramos que unha mitoloxía é 
"[...] un conxunto unificado que representa, pola extensión do seu campo e pola siía 
coherencia interna, un sistema de pensamento" . Dende este punto de vista as creacións do 
imaxinario popuiar, en canto dotadas de coherencia interna e estructuradoras do mundo 
creencial campesiño, constitúen, en certa forma, unha "mitoloxía popular", termo utilizado 
tradicionalmente pola etnografía e que é perfectamente válido. Sen embargo tamén cremos 
que é lítil manter a distinción mito-conto para evitar confusións; porque se ben dende o 
punto de vista sincrónico as diferencias entre ambos conceptos dilúense, e son 
frecuentemente difíciles de establecer ' , dende o punto de vista da análise diacrónica, e por 
tanto histórico-cuitural, cobran especial relevancia. 

Segundo as análises sobre o conto de Viadimir Propp' , un mesmo relato pode 
clasificarse en diferentes categorías, aínda e cando, formalmente, os cambios na estructura 
deste sexan mínimos. As permutacións do significado non dependen tanto déste como da 
función que compre no contexto do que procede. Consecuentemente os cambios que se dan 
ao longo do tempo nunha comunidade comportan unha mutación paralela no sentido que o 
texto oral adquire mostrando a evolución ao longo dunha tradición oraj que rebasa 
comodamente os séculos e as modas. 

Algiíns autores, esquecendo a remota orixe destas lendas e a súa readaptación 
continua ás circunstancias cambiantes do paso do tempo (como o tránsito do paganismo ao 
cristianismo do que máis adiante falaremos), consideran a figura do mouro como o resultado 
duna mera oposición antitética home/mouro desde un punto de vista actualista, sincrónico e 
simplista, mostrándoa como unha mera contraposición humano/ non hmnanol iabrego/ non 
labrego^'' identificándose o mouro non co labrego, senón co nobre, creando así un mundo de 
lendas sen historia, sen pasado, e carentes do relevo mítico co que foron concibidas e aínda 
o son polo pobo. 

Todo esto ademais de "consagrar o obvio" -que o mouro é un ser sobrenatural e 
polo tanto non é moi humano- pouco nos di sobre porqué os mouros son como son e de onde 
veñen. As figuras mfticas do imaxinario popular como os mouros deben estudarse atendendo 
a un contexto cultural amplo (o occidente europeo) no que atopamos moitos paralelos co 
noso folblore, e tendo en conta a perspectiva histórica. 

Consideramos ademais que na narrativa tradicional (así como no folklore en xeral) 
poden atoparse distintos niveis; e polo tanto unha análise sincrónica, por completa que sexa. 



Vernant. J. P: "Razones del mito" ¡d Mito y soctedad ei¡ !a Grecia Ai\tigiia. Siglo XXI. 1994 Madrid p 
181. 

'' Kirk, G. S.: El mtlo sti signtficado y funciones eii la Anligüedad y olras culluias. Paidos. 1990 
Barcelona, p 4S. 

Propp, V: Las raíces históricas del cuento. Fundamentos. I9SI . Madrid. 

Dentro dalgunhas versións desla ciiriosa interpretación todo o corpiis de lendas mouras e os seus 
paralelos non serían máis qne subproduclos dunha liipotética loita de crases. 
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non supón a negación inmediata de calquera anáiise baseada nas orlxes dos elemeiitos 
estudiados. Simplemente estamos ante obxectos de estudio distinlos, e por tanto, ante puntos 
de vista esencialinente dislintos. Pero, obviametite, compiementarios. 



AXEOGRAFIA MITICA 

Os mouros aparecen no imaxinario galego definidos por un xogo de oposicións na 
súa forma de vida que os dislancian dos seres 
humanos, coma dous pulsos que nunca cliegan 
a toparse plenamente. Un dos seus principais 
riscos é o feito de que se considera que viven 
en lugares nos que os humanos non poden 
vivir situándoos a topografía mítica sob a auga 
ou a terra. É un lugar común do folklore 
galego que ao traballar as terras en certos 
sitios, non se pode afondar moilo porque as 
casas dos mouros están embaixo e tropezan as 
ferramenlas nos lellados, polo que os mouros 
berran ós labregos: "'Ai hom cerra o arado, 
non ares tan fondo que me destella-la casa" . 
Dise asf mesjno en Irlanda que as fadas (os 
daoine sidh) vivfan baixo terra polo que era 
arriscado construfr unha casa ou arar 
determinadas terras. En Donegal contábase a 
historia dun paisano que era alormentado 
polos düoine que se lle aparecfan pola noite 
dicindo: "¡Ti destrufchela nosa casa, o noso 
lar, pero ... alo pagar, alo pagar!" , por ter 
feito a súa vivenda nun deses lugares das 
fadas. 




: üd ■ 



Moura debuxada por Eva Merlán 



A CONSTRUCCION DA PAISAXE 

Habilualmente a residencia sublerránea dos mouros aparece asociada a un resto 
prehistórico, xa que o labrego enlende que ese inmobiiiario arqueolóxico omnipresente foi 
construído por eles, xogando pois, o papel de constructores de monumentos de diferente 
adscrición que algunhas jnitoloxfas atribúen ós seres primordiais. Nesta categoría entrarfan 
tanto aqueles restos que realmente son resultado da acción humana, como algúns fenómenos 
naturais ós que se atribúe orixe sobrenatural, tal é o caso de determinadas pedras afectadas 



'^ López Cuevillas, F. e Fragiias Fraguas. A.; "Los Caslros de la (ierra del Saviñao" /// Congreso 
Arqiicológico Naciona!.. [nslilucióii Fernaiido El Calólico. 1955 Zaragoza. 

O'liEocliaidli S. E Mac Neill, M.: Feiiiy hgciids from Doncgal / Sisccalta ó Ihír ClwnaiU. Coniliairle 
Bhéaloideas Eireann, Universily College. 1977 Diiblin p 327. 
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pola erosión, ou caprichosos encabalgamenlos do relevo granítico, feitos segundo o 
imaxinario popular por unha vella co dedo meniño; como a Pena Molexa de Vilasuso (O 
Val, Narón), impresioiiante penedo duns cinco metros de ancho por case cinco de alto e 
encaixado entre dúas pedras do que hai rexistrado un extenso folklore . En Castiñeiras 
(Redondela) atribuíase a forma dunhas pedras aos mouros: "Hai unha pedra que, lle chaman 
Outeiro do Veneno, que ten marcas feitas polos mouros para poñer nelas o veneno. O día 
que rachen a pedra, habrá moita mortandá na parroquia" . 



O tema da marca deixada poía moura está presenle tamén noutras zonas. En Chapel 
Porth (Cornualles) identificábanse unhas marcas da pedra cos dedos da man dun xigante ". 
En Wrekin (Shropshire). pola contra, fora o pé do xigante o que quedara marcado 
indeleblemente no penedo do monte Bladderstone . No folklore francés como no galego e 
no resto do occidente, é moi corrente a atribución destas impresións na pedra a personaxes 
sobrenaturais como ztsfees. os xigantes e mesmo o demo"^. No caso das fadas as impresións 
deixadas sóense vincular a podomorfos . 



11 '„§ 



eate mariÍQ dlvTSe..tre8_#iÍ 
Nar6i3, Valdut'Sjip.e^Sff 
Ten unha pegada qúe j 

Bo BsulagaT a cidadn 

EbitoTlovo dc| 



entODfforT 
terra.'gaTilando p 
tesout'o de a^e: 
ímpeiíos añnQÍ;'' 
dc B c mba cát^g 
fi^ac.de Pantf 







É curiosa a forma na que no imaxinario popular se amosa a acción creadora deles; é 
frecuente a referencia a vella moura que leva nunha soa man a pedra. que a asenta cun só 
dedo, ou incluso a leva sobre a cabeza mentres coas mans está a fiar nunha roca. 
Paralelamente noutro contexto atlántico (Irlanda, Escocia) podemos atopa-Ia Cailleach 



"' Pena Graña. A: Niirón, uii Coiiccllo coii hisloiia lii' sl'u VoI I. Concello de Narón. 1991 Narón p 59. 

" Solo López, A: " As lendas mouras na bisbarra de Redondela" Galkiccin n° 9-10 p 298. 

'" Briggs, K: Diaioiiaiy of Bririshfolklalcs, vol I . Roulledge. 1996 .Londres e New York, p 906. 

" Briggs, K.Opcil.p Í68. 

" Sebillot, P: Us Moiiiimcins. Folklarc ile France vol VII. Imago. 1983 .Par/s. p I95ss. 
' «Dans la région cenlrale des Cotes-dn-Nord, les Majgol-la-Fée onl niarqué leurs pieds ou les clous de 
leurs sabols sur les bloc qui parsémenl les collines oii la Iradilion place lenr résidence. A Soucelles. en Anjon, nne 
fée qui s'elangair dn dolmen de Pierre Cesée pur franqnir le Loir y a profondénienl imprijné son lalon. I...IAvanl de 
s'en aller du pays. la fée de la Barma (Vallaise) el l'une de ses compagnes, oulrées de colére, frappérenl du pied le 
roc sur leqnel elles se Irouvaienl, el on monlre leur empreinle». Sebillol, P : Op cil pp 197-8. 
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Bheara {literalmente a Avella de Bear) que leva no seu mandil as enormes pedras con que 
din fai os dolmens e as montañas . A Cailleach escocesa ademais de coñecida como 
conslructora de dolmens lamén o é por ser a causante da aparición de determinados lagos: 
conlábase que o lago de Awe xurdira pola súa neglixencia á hora de gardar determinada 
fonte"'. Igualmente atribuíanselle outros accidenles naturais como a formación das Illas 
Hébridas . Coa neglixente conducta dun 
xigante xuslificábase así mesmo o relevo do 
Val de Avon (Somerset) xa que se alribuían 
algunhas fornias actuais del a un que afundira 
paite da Cotswold hill co seu peso . 

Sobre a vella de Bear podemos 
rastrexar cara atrás os seus carácteres típicos na 
épica irlandesa. Dise dela que era unha moza 
dunha beleza exlraordinaria que casaba cun rei 
e enveliecía canda él. e xa morto tornaba outra 
vez moza para casar con outro monarca". 
Sobre o fondo mftico innegable desta lenda que 
Chaucer refundira no conto satírico da comadre 
de Bar, non podemos deternos agora' . Só 
sinalaremos como curioso o feito de que no 
foiklore de mouras atopamos recoirentemente 
dous tipos de moura, a moza (no papel de 
seductora) e a vella (no papel de 
constructora "). A favor do paralelismo podería 
estar unha lenda recollida na parroquia 
Asturiana de Santa Cristina de Chena, que fala 
dunha xana transformada en vella que ao 

desencantala tornaba moza'"'. Un posible testemuño desta figura no imaxinario popular de 
Galicia podería así mesmo ser o personaxe da fada Urganda do Amadfs de Gaula. 




Paneis ex|ilicativos dunlia lenda da Pena Molexa 



Nalgún caso a vella moura é substitufda por unha personaxe sacra, como sucede no 
caso da Pena Morcegueira (Meiras, Valdoviño) da que se di é sostida polo dedo da Virxe e 



'''' Briggs, K: Dicaonario dc las híidas. Olañela Edilor. 1998 Palma de Mallorca p 62; Ib Alonso 
Romero, F: "Las moiiras conslnicloras de megalilos: Esludio comparal ivo del folklore gallego con el de olras 
comunidades europeas" Aiiuaño Brigantii\o n" 21. 1998 pl 1-28. 

Krappe, A. H: "La Cailleach Bheara nole de mylhologie gaélique». Enides Cclíiqiws n° I p 29j. 

" Krappe, A.H.Idem. 

'" Briggs, K: DictofBri!... p 612. 

Pokorny, J: Cancionciro Ja poesia céltica. Gatasia. Vigo 1981 pp 74-76. 

'' Segundo pensan algúns aulores como Mc Cana {Thc Madinogioii. Wales Universily Press.1995 
Cardiff) ou Green (Celtic Godesses, warrior. moriicrs ai\d virgiiis. Roulledge. 1996 Londres e New Yori; p20) as 
Iradicións enlorno a Cailleach relacionarj'anse coa concepción céllica da soberanía sagrada: "■I...Ione of Ihe mosl 
vilal concepls of (he cehic people: Ihal of (he land personified as a woman. a godess, whose willing peace and 
fmhifulness upon his kingdon. |...] I( would be difficuh lo Ihink of more dramalic and dynamic, commenle of 
socio-polilical change Ihal Ihe recurrenl Iheme of Ihe ugly hag Irasformed inlo a tieauliful girl Ihough union wilh 
herrighlful lord" ch Mc Cana, P: Op cil pp IIO-I. 

Igual definición alopdmola no folklore das Illas Brilánicas onde a Cailleach, e as veces, unha brufLa 
vella: ou na Brelaña onde a gir/oiVi pode .se enlendida lanlo como fada como vella bniJLa (agradezo a 
comunicación desla información o prof. Roberl Omnes). 

"' Alvarez Peña, A: Lh'ndas ite C/¡™<i. AYDA Col. Carenda n" 2. I998 0viedop 38. 
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que o dfa que o retire e caia será a fin do mundo . Así mesmo en Verfn cóntase que o 
Penedo Gordo de Fumares, foi traído pola Virxe mentres fiaba nunha roca". En Vimianzo 
un penedo do monte do Cairo fora deixado tamén pola Virxe que fa polo aire fiando ' . 

Outra varfante é a aparición da propia santa na pena, como se conta na Capela da 
Nosa Señora de Penamaior (A Capela, Coruña), ou no penedo próximo a hermida da Virxe 
de Cadeiras (Pinol, Sober, Lugo) onde se cría que se aparecía polas mañas a Virxe antes de 
ir a bañarse no río Sil', tradición que recorda moito as aparicións matutinas das mouras 
ocupándose do seu adorno persoal. 

Nalglins casos estes lugares frecuentados polos mouros, cristlanizáronse - 
profilácticamente- a través da colocación dun cruceiro ou, no seu defecto, a gravura dunha 
cruz sobre onde tal sucedfa. Así ocorreu na pedrafita coñecida como Pau da Vella nos 
moiites de Buio que facfa de marco enlre tres concellos (Viveiro-Cervo-Alfoz) e que sufriu a 
remocion de si propia en cruceiro . 

No St. Michel's Mount (Cornualles), existfa unha pedra que se lle caera a unha 
xiganta cando a levaba no seu mandil e ó pé da cal terminouse facendo unha capela 
coñecida como a Chapel Rock, A Capela da Rocha ' . Igual afán de afastar todo asomo de 
presencias incomodas a relixión oficial é o que se percibe na localización dalgunhas igrexas 
do Norte peninsular, sendo moi de destacar a transformación que sufriron algúns dolmens 
readaptados como capelas como a Igrexa de Nosa Senhora do Monte (Penela da Beira, 
Penedono, Viseu) cuia ábsida aínda conserva as trazas dolménicas ou a da Santa Cruz 
(Cangas de Onfs, Asturias) superposta a un vello tlimulo megalftico, cuia cámara pode ser 
hoxe en dfa -por azares do turismo- contemplada polos visitantes no soio do templo. 



DEBAIXO DA TERRA 

Relacionado co hábitat subterráneo dos mouros, hai numerosos contos que falan 
dos tuneis polos que os mouros camiñan baixo a terra, deica as slias moradas. Os tuneis 
baixo os castros soen comunicar con lugares situados a grande distancia -castros ou outros 
sitios asociados ós mouros-, o mar ou algún rfo ou regato. 

Asf no lugar da Urdiñeira, os veciños dicían que: "na fraga dos mouros: [...] saía a 
peitearse unha moura moi fermosa que vivía nun pazo dentro do castro e que chegaba a 

fl I 

fraga por un camino que hai debaixo da terra [...]" . Tamén é frecuente neste contexto que 
as covas -non moi frecuentes na nosa orograffa-, cando as haber, sexan a forma máis 
axeitada de paso ou acceso ao mundo dos mouros. E así, sucede na que é, seguramente, a 
máis antiga referencia documentada no caso galego sobre o mundo subterráneo dos mouros; 



'" Pena Graña, A: Op cit p 59. 

'' Alonso Romero, F: Op c¡l p 21. 

' Alonso Romero, F: id p 1 6. 

'■ Blanco Prado, J. M: Exvolos e liluais nos santuarios hicenses. Deputación de Lugo. 1996 Lugo p 156. 

'* Rodríguez Caslelao, A. D: As cruces de pedra iia Galim. Edil Nós. 1950 Bos Aires p 4K. 

" Briggs, K; Dict ofBiit ... pp 612-3. 

'" Campos Ferreira, A: "A anta da Capela da Senhora do Monte"7X£ vol XXV, I p 44ss. 

" Romero Cerdeirifta, A.: "Notas para un estudo da Urdifteira".A'OLS' n° 31 p 38. 
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unha lenda nobiliar relacionada coa casa dos Moscoso da que no século XVI dera conta 
Vasco de Aponte na siía obra xenealóxica Recuento de Casas Antiguas del Reiiio de 
Galicia: 

"Este Alvaro Pérez duro poco y, seglín fama, entrando en la coba da Coruja a buscar un gran 
tesoro por consejo de un freire que era gran nigromante, y llevando consigo treinta 
escuderos y peones muy enfor^ados, y ante ellos muchas achas encendidas y troncones muy 
grandes de roble y cordas longas amarradas en la entrada de la coba con estacas, y la gente 
bien armada, y entrando por la coba adentro, hailaron aves tan grandes que les daban muy 
grandes golpes en las caras, y anduvieron asta llegar a un gran río caudal, y vieron del otro 
cabo dél gentes estrañas, fermosas, ricamente vestidas, tañendo instrumentos y viendo 
grandes tesoros. Pero tubieron tan gran miedo al río que no lo osaron pasar; y todos de un 
acuerdo dieron vuelta, más el freyre de^ía: "Adelante, adelante, que no es nada". Y ellos no 
lo quisieron creer. Y entonces salió tan grande viento que les apagó las achas. Y en tan buen 
día, quando se pudieron salir, dio por ellos un aire empon^oñado que no salieron del año con 
vida, y el freyre iuego perdió la vista de los ojos". 

Na súa parca pero interesante descripción desas gentes estrañas. fermosas, 
ricamente vestidas, o xenealoxista e notario do señor de Andrade evoca inmediatamente, na 
cabeza de quen coñece as tradicións populares, as descripcións da fermosa aparencia dos 
mouros, e seres feéricos do imaxinario popular europeo, de pel clara e cabelos loiros ou 
roxos, que a narrativa oral de cote nos ofrece coa siía expresividade. Aquí temos xa tódolos 
elementos recorrentes das lendas: o rfo subterráneo presente no conxunto de lendas que 
falan de tuneis ou pozos que levan ó ríos ou ó mar. Ou a música asociada tantas veces o 
mundo dos mouros e os lugares nos que habitan como sucedía no castro da Lagoa (Pantín, 
Valdoviño) onde se podía escoitar polas noites \ Tema que derivaría no coñecido tema do 
"baile das fadas" común a todo o occidente europeo contemporáneo . 

No folklore galego é frecuente a referencia a mouros que entran ou se meten, ou 
abren a terra: "para min que iles aínda viven aquí, subterraneamente solo qu'iles teñen 
palabras que ábrese a terra e pechase" . A mesma capacidade de abri-la terra a vontade, 
atopámola longamente estendida no folklore das illas británicas: 

"Un home da Illa de Man, que tiña sona de ser honrado, levaba tempo querendo vender o 
cabalo. Levouno a feira e polo camiño foi abordado por un home pequeno vestido de 
paisano que lle preguntou se lle quería vender o cabalo. O dono pensando que a oferta era 
bastante boa, estivo dacordo, e logo de contalo diñeiro, desmontou un e o outro subiu o 
lombo da besta. Segundo tal fixo o xinete e máis o cabalo afundiron na terra, deixando o 
vendedor completamente aterrorizado e confundido" . 

Toda esta peculiar e recorrente topografía do sobrenatural ten correspondencias 
moi antigas en relatos europeos nos que frecuentemente se relaciona o mundo subterráneo 



^^ Vasco de Aponte: Recueiitü dc casas aiitigiias dcl Rciiio de Galicia. Inlj'oduccLón e edictón crílica a 
cargo do eqiiipo Galicia liasla el 1500, formado por Díaz y Díaz, M.C, Garcia Oro, J. el alii. Xunla de Galicia. 
Sanliago, 1986, p 207. 

'' Fernández Cai'nzos, X. C: Calaiogación castiexa da bisbaira de Feirol. Cuadernos Aleneo Ferrolan 
n° 5. Feriol p 1 12-. 

'^ Briggs, K: The fairics in englisli tradition and lilcialuie. Bellew Pnblishing. 1989 Londres pp 12-3 

^' Risco, V: "Da miloloxía popular galega. Os mouras encanlados". NOS n°43. 1927 p 11. 

' Crossley-Holland, K.: Folk-lales of brilish isles. 
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co lugar onde van os seres feéricos ou aínda de cote invitan a visitalos ós mortais, sendo, as 
veces, que ocorra que queden atrapados e se vexan obrigados a vivir durante un tempo alí. 
No caso galego esto encárnase na interprelación popular que fai das mouras mulleres 
"encantadas" ou mesmo raptadas polos mouros. É o tema do rapto feérico moi difundido. 
cun desenvolvemento distinlo. no folklore das Illas Brilánicas que topamos tamén nos 
bordes do ámbito xermánico. 



fS: 'jeíVíí- 



"Un campesiño perdeu á muller. 
Un día ao atardecer, pasa preto do 
túmulo dos Elfos (Ellehoj) e 
distingue a súa esposa danzando 
con oulras persoas. Cando a 
chama polo seu nome. ela vese 
obrigada a seguilo, pero a súa 
vida xa non será xamais como 
antes fora: a muller non deixa de 
chorar na cociña." . 

Nesla lenda escandinava 
ademais do tema do rapto aparece 
un novo elemento: a asociación 
dos seres feéricos e o seu mundo 
coa morte . Máis cara atrás aínda 
podejnos atopa-la asociación 
entre o mundo subterráneo e o 
dos mortos nalgúns textos 
medievais. En Islandia conlábase 
qiie os ananos vivfan nas pedras 
ou debaixo da terra' ou dos 
montes. e como os que os que os 
segufan a esles lugares non 
volvfan xamais servistos: 



"Sveigdir partiu en busca do país 
dos deuses. Ao este de Suecia hai 
un lugar chamado "da pedra". 
Hai alf unha pedra lan alta como 
unha casa grande. ...tarde tras a 
posta do sol, cando Sveigdir 
volvfa ...mirou a pedra e viu un anano sentado o pe . Sveigdir e os seus estaban bébedos e 
correron ate a pedra. O anano ergueuse diante a porta, chamou a Sveigdir e invitouno a 
entrar alí se quería chegar a morada de Odín. Sveigdir votouse dentro dentro da pedra que se 
volveu cerrar de seguida, e ..xa non regresou" . 




Desencanro da cotira de Eiravedra 



Lecouleiix. C: Enanos y i'/fos ei¡ ki Edad Mi'diii. Olañela Edilor. 1998 Palma de Mallorca. 
" Dila concepcióii do aléii como mimdo sublerráneo eslaría lamén refleclida iici lermo gales Aiuiwtfjn < 
aii (debaiso) + dwpi (miindo): Davies, S: iiifra n° 126 p 789. Dilo paralelismo eiilre o caso brilánico e o galego, foi 
moslrado por Vicenle Risco nuntia liña qiie. desgraciadamenle, non livo conlinuidade noulros aulores. con 
e\ce|icións deslacables (Fernando Alonso Romero). 

'" Alonso Romero, F: Saiitos í btircos... vid infra 56 p 21. 
Snorri Slurlusson: Heimskiingla, Ynglingla saga. ¡2. Cfr Lecouleux. C; Op. cil. p 109. 
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No folklore bretón dita asociación afnda que inexistente na actualidade, si se deu en 
época máis temperá como nolo mostra unha lenda que no século XII recollera o clérigo 
gales Gautier Map contando algo moi similar o anterior: 

"Un cabaleiro da Baixa Bretaña perdeu a súa muller. Unha noite a descobre nun val deserto 
no medio de moitas mulleres. Superando o medo e a sorpresa, a colle e leva para a casa. Os 
dous viviron moitos anos xuntos e tiveron fillos, os seus descendentes foron chamados "Os 
Fillos da Morta" (Nug Cur, IV, 8) ''. 

Neste líltimo relato illístrase esa identificación entre as fadas e a morte na que a 
morte se interpreta -máis ou menos explícitamente- como o rapto do falecido polos elfos 
chegando nalgiín caso a converterse nun deles como parece suxerirse aínda na lenda 
armoricana, na que a condición de morta da muller faise, así mesmo, presente no alcume 
estigmatizador (FiUi mortue dicimtur) dos seus descendentes. 

Especialmente significativo, é neste líltimo caso porque a lingua bretona conserva o 
termo annaon, é dicir, habitante do annwn para referirse as almas dos defuntos de igual 
maneira que sucede co mundo dos sidhe en Irlanda, especialmente interesante para o que 
nos concirne, xa que dende os comezos, a tradición literaria irlandesa deixou boa mostra 
desas visitas ao subsolo dun home conducido por un ser sobrenatural, dando fe dunha 
continuidade nas crenzas que a súa temperán tradición escrita permite albiscar e que é 
congruente supoñer para outras areas onde -como en Irlanda- se atopan tradicións similares 
no patrimonio folclórico actual. Ademais hai que ter en conta que se nos vamos a etapas 
máis serodias, xa (século XI/XII), o caso irlandés non esta illado. Contaba Xerbasio de 
Tilbury " que á terra das fairies chegábase por un camiño baixo a terra (Oti Imp, III, 14). 
Entre moitos paralelos lembremos a lenda gaiesa de Elidor, aínda viva no folklore gales, 
recollida xa por Xerardo de Gales no século XII, que latinizara o nome do protagonista 
como EUodorus: 

"Os doce anos Eliodoro encontrouse a dous homiños do tamaño dos pigmeos, que invitaron 
a seguilos baixo a terra. Acompañounos o seu reino e trabou amizade co fillo do rei. Así fa 
pasando de aquel mundo o noso sen dificultade. Un día a súa nai pedíulle que lle levase un 
regalo e roubou unha bola de ouro ós seres subterráneos. Estes persegufrono e quitáronlla. 
Despois daquel incidente, Eliodoro xa nunca foi capaz de regresar a aquel reino" . 

Neste fragmento podemos encontrar unha das caracterfsticas recorrentes que 
atopamos nas nosas lendas de mouros ou das fadas europeas; esto é a imposibilidade por 
parte do ser humano, de volver a ese Alén subterráneo cando incumpre algunha das normas 
impostas polos seres sobrenaturais, no caso de Elidor, a prohibición de traer consigo nada 
daquel lugar ao mundo dos humanos. A capacidade de entrar no trasmundo é concibida 
como unha concesión especial dos seres que nel habitan, e a transgresión leva aparellada a 
ruptura do acordo que o permite. E frecuente neste contexto, no que as covas son o lugar 
habitual de paso ou acceso o mundo dos mouros, que isto leve mesmo á desaparición da 
porta da cova, que o home é incapaz de atopar no mesmo lugar onde antes estaba. Tema 



WallerMap: De Niigis Ciirialii:m (trad James, M.R). Clarendoii Press. I9S3 Oxford. 
'" Gerbasius of Tilbujy: Otia Impericdia (trad Banks, S.E. e Binns, J.W). Oxford UnLversily Press. 2(X)1. 
Oxford. 

" llifíeraria Cambriae, I, S. Cfr Lecoiileux, C. Op cit p 143. 
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ben presente na nosa narrativa oral, pero tamén en versións modernas da historia de Eiidor e 
os seiis análogos" . 



DEBAIXO DA AUGA 

Antes de examina-las connotacións do mundo acuático no folklore convén sinalar a 
estreita relación entre os mouros e os seres que habitan as augas, xa que unha morea de 
lendas longa de enumerar converxen na identidade das dlias figuras. O follíiore distingue 
aquí a través dunha variada tipoloxía (mulleres mariñas, xacios, mouros, lavandeiras, 
xigantes, etc.) seres que, sen embargo, son idénticos tanto polo seus carácteres como polo 
seu comportamento (dramatis personae), 

Como ser acuático ou mariño, o mouro mostra unhas características determinadas, 
podendo presentarse nalgúns casos cos carácteres do peixe. Tal sucedía así cos xacios seres 
míticos, coa metade inferior do corpo de peixe, que viven nas augas. O proceso polo cal un 
ser que vive nas augas e concibido como medio peixe, é en certa forma lóxico e non compre 
aquí a expiicalo. Cando en Galicia falamos de xacios ou homes mariños, as tradicións 
irlandesas amosan os merrows. seres medio peixe, que tenden no mar as redes onde quedan 
atrapadas as ánimas dos afogados nos naufraxios ' . Neste contexto encadramos tamén as 
lendas galegas que falan dunha moura que atrae os homes peiteando os cabelos (acto de 
claras connotacións sexuais ) diante dunha fonte para arrastralos dentro das augas. Asf en 
Asados (Rianxo) contábase a seguinte lenda: 

"No Pozo Bastón durante unha semana ía un mozo e non viña, outro e desaparecía. O líltimo 
día da semana foi un cura. Ás doce saleu a dama peinando os cabelos loiros cun peine de 
plata. Dende entón din que hai unha sirena. Era dama de corpo para arriba e sirena para 
abaixo. Os mozos namorábanse dela e tragábaos a auga. O cura dixo que non o creía e que 
iba ir el, e se non volvía era verdá. E non volveu". 

Igualmente en Moaña existía un "Pozo da Moura" onde se conta que vivía unha 
moura con corpo de serea, a que un home lle roubara o peite, e que en castigo mataba a 
todos os homes que atopaba . Lendas deste tipo están estendidas tamén por Asturias, na 
Fonte Prieta (Mieldes, Cangas de Narcéa) dicíase que a desaparición dun home debérase a 
unha encantada que vivía nunha fonte e que o levou deixando so as madreñas no camiño . 
Igualmente na Madalena (Cobres, Gozón) había outra fonte na que se aparecfa unha xana ás 



'"* Briggs, K: Faiiies 'w liigl. ...p 6. 

'' Crassley HoUand: Opcil 66ss. 

O pelo sollo aparece asociado na Iradlción occidental sa desde antigo coa mnller nova a/nda sen 
esposo nientres qiie a casada adoilaba levar a cabeleira recollida, así no Fuero Viejo dc Caslill/i (V, 51) as virxes 
aparece denominada como m/iiiceba en cabellos : Grimm, J: Dciitsche Rechsallcrtümer vol I. Waller De Griiyler 
Verlag. 1995 Berlín p 612; traducido na sija versión galega como doncelas cn caelos (Mailínez Pereiro, J: "Sobre o 
tópico da inxeniiidade formal das cantigas de amigo". A Nosa literatura iinha inlcrprctación paia hoxc. I98S p 3S. 
Igualmente na literalura siiri'dica do resto da Europa medieval aparecen expresión do lipo/i/ia \n capillo, libera 
femina capillala ou virgo in capillo para referiro mesmo estado da muller: Grimm J: Id p 39S, 612. 

" Llinares.M: Os mouros iio imaxinario popular galego. Universidade de Sanliago. I9W Sanliago p 70. 

" AA. VV: Diccionario de seres miticos galegos. Xerais. 1999 Vigo p 226. 

" Álvarez Peña, A: Mitología Asluiiana. Picu Uriellu. (ano de edic sen especificai) Oviedo pl6. 
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doce da noite: "el terreno era fangoso y movedizo y allí desaparecía un carro con vacas y 
todos, nadie se atrevia a ir alli por temor a la xana" . 

Podemos entroncar relatos como este no mesmo marco que unha coñecida lenda 
recollida por Bouza Brey sobre o nacemento do río Eume: 

"Naceron tres fontes moi xuntas, como tres irmás (Eume, Sor e Landro) e o mar 
prometeulles dar unha persoa tódolos anos a primeira das fontes que chegase ata el. As tres 
fontes puxéronse a camiñar; pero coa envexa unhas das outras e achándose cansas votáronse 
a durmir, acordando antes as tres que a primeira que espertase chamaría as outras dúas. 
Esperlou unha delas e fixo traizón as slías irmás, poñéndose a camiñar; ela soa a camiñar 
moi silenciosa , deslizándose a ras da terra para que non se apercibisen as demais. Logo 
espertou a outra, e vendo que non a chamaban saíu furiosa anque sen facer moito ruído a fin 
de que ai'nda non espertase a terceira, que aínda quedaba durmindo. Despois espertou a 
líltima e encontrándose soa prendeu a correr, moi irritada, atravesando por todo e saltando 
montes peneirais, logrando chegar o mar máis pronto que as siías irmás. Este é o río das 
Pontes de García Rodrfguez, que todos os anos ten de renda unha persoa que lle da o mar. 
Por iso brúa tanto, que pon medo e é tan falso". 

A caracterización feminina do río que nos ofrece este texto, podería parecer un feito 
irrelevante e sen relación aparente coa lenda anterior, máis presenta coincidencias 
significativas con outras lendas. Conta ésta como unha xana roubadora de nenos, é sacada 
do río por un grupo de homes que lle dan morte. Nembargantes, antes de morrer vota un dos 
seus cabelos a auga, este cabelo enredase nos pés das persoas que nadan no rfo, sendo o 
causante de que cada ano afogue unha persoa nel ''". 

Katherin Briggs no seu Dictionary of British Folkfales recolie un amplo dossiei 
para o caso insular lendas similares nas que cada sete anos, un río toma a vida dun ser 
humano que debe afogar coa insistente e recorrente frase de "o tempo é chegado máis non o 
home" " . En Clitheroe, no rfo Ribble era un ser chamado Peg O'Nell, o que recollfa este 
sinistro tributo, críase que ese espírito era a pantasma dunha criada que morrera por unha 
maldición votada involuntariamente pola siia señora '. Sen embargo na zona de 
Piersebridge, existía unha variante deste ser denominada como Peg Powler que non era unha 
pantasma senón un espírito acuático propiamente dito. Os pais utilizaban o seu nome para 
afasta-los nenos das correntes perigosas, dicfndolles que a Peg Powel safa das augas para 
arrastrar ó fondo os nenos malos que xogaban a beira dos ríos '. En Lancashire existía unha 
figura similar denominada Jenny Greenteeth, da que se fala nesta descrición era outro 
espfrito fluvial que se cree que agarraba os nenos cos seus longos cairos, para somerxelos 
nas augas e alf devoralos ' 

Estas figuras están próximas aos nixes xermánicos, cando se presentan baixo 
forma feminina xa que cando é así estes: "se asemellan ás fadas dos países románicos ou ás 
nosas Mulleres Brancas, que sentadas ao sol peitean súa longa cabeleira, tan altivas na súa 



222. 



'™ Alvarez Peña, A. Id. Ib. 

Boiiza Brey, F: "Los milos del agua en el noroeste IiLspánLco". Id Elnografía y Folklore vol I. Vigo p 

" ' ALnable comunicación persoal de Alberto Alvarez Peña.. 

'"' Briggs,K: Dict. ofbril... p 209. 

'" Briggs, K: Diccioii. De las ... p 270. 

"'Briggs, K:Id.Ib. 

'"'Briggs, K:idp 196. 
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beleza, [...] e soen, mostrando como as sereas cola de peixe, nadar na parte máis fonda das 
fontes" . Así mesmo Jacob Grimm tiña referido xa ao falar dos seres mariños tradicións 
que contaban como provocaban a morte anual dun neno nas augas dos traizoeiros ríos , no 
que o erudito alemán quería ver a pervivencia soterrada de antigos sacrificios humanos . 
Sen podermos levar tan alá a nosa interpretación resulta interesante, sen embargo, un 
costume precautorio contra ese espirito do lio {flufigeisf) no río Diemel: "Ao nixe do río se 
lle dada cada ano pan e froita ' , dando idea do terror que estes seres producían no pobo, 
facendo necesario o seu apacigüamento. De igual xeito a Pegg O'Nell do río Ribble víase 
satisfeita se antes da súa noite afogaba un gato o un can no río . En Noruega o fossegrim 
era aplacado coa ofrenda dun carneiro negro ". En distinto contexto, pero relacionado con 
esto recolle Bouza-Brey o costume de sacrificar un polo ou unha galiña o río Támega para 
evitar que desbordase " . Grimm da conta de que nalgunhas rexión alemanas o río recollía o 
seu tributo anual na noite de San Xoán ou na noite de Walpurgis, polo que eses días as 
xentes procuraban evitar o río . 



CONCEPCIONS MITICAS 

Chegados a este punto, cabe preguntarse cales son os motivos desta converxencia 
no folklore do Occidente Europeo. Ao noso entender o axeitado sería tomar un punto de 
vista no máis típico e san estilo paiTicularista da escola alemana e busca-la explicación 
tanto na difusión, froito de contactos históricos e culturais moi dilatados no tempo -a longa 
diiración- coma na presencia de elementos de substrato comiíns ós distintos contextos 
culturais en xogo sobre os que se estructurou o folklore posterior, e en función dos cales se 
readaptan os novos elementos, -polo que case poderfa falarse con propiedade dunha 
retroalimentación máis que dun mero difusionismo ao uso-. Empecemos daquela e -vaia a 
redundancia- polo principio. 

Xa catrocentos anos antes do periplo ad inferos de Eliodorus, Bonifacio dábanos 
conta nas slías obras das extrañas teorfas contidas nos escritos de Virxilio, bispo de 
Salzburgo, pero irlandés de nacemento, quen declaraba: "que baixo a terra hai outro mundo 
e outros homes co seu sol e lúa" . A mesma teorfa, non era allea por outro lado a outros 
eclesiásticos insulares, que, con anterioridade ao salzburgues, xa defenderan presupostos 
similares que afnda perdurarían no século XII ' . A este respecto, ó analizar a literatura da 
época e as similitudes co texto de Virxilio Loomis conclufa: "na Inglaterra do século XII a 



' Grimm, J: Deutschc Mylhologie. Vol I . Akademische Druck. 1968 Graz p 407. 

'"' Grimm.J: Op cil p 406. 

"'Grimm.J: id p 409. 
Grimm, J: Id. ib. 

'" Briggs.K: Op cit p 207. 

"' Grimm.J: Op cil p 408. 

"^ BouzaBrey.F: Opcil p222 

"" Grimm.J: Opcilp409-. 

"' [...] perversa autem el iniqtia doctriiia, qiiae contra Deum et animam siiam lociilum eít.(Cai1, 64; cfr 
Carey. pl vid iiifra n° 1 17). 

' " qiiod alius mundus et alii homiiies sub leria sint seu sol el luita (cfrCarey íd). 

' ' Carey, J: "Ireland and Ihe Anlipodes: The helerodoxy of Virgil of Salzburg" Speciihim n° 64. 1989 
ppl-IO. 
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crenza tradicional no mundo subterráneo das fadas foi tomada en serio polos clérigos e 
adaptada as concepcións xeográficas dos seu tempo como hemisferio inferior 
[Antípodas]". 



A ILLA DAS ANIMAS E DA ETERNA XUVENTUDE 

Para o caso da concepción das augas a información é inxente. non só pola profusión 
da iiteralura senón por que contamos con testemuñas arqueolóxicas moi anligas 
relacionándoas con ese Alén subterráneo. 

A liña temporal 
percoiTe dende as 

representacións de barcos 
dalgúns dolmens armoricanos 
coma o de Mané-Lud 
(Locmariaquer, Morbihan) 
seguindo nos enterramentos en 
barco das máis diversas épocas 
como os do río Támesis " ou o 
impresionante conxunto de 
Lindholni H0je " , ala a 
prolífica lenda haxiográfica de 
San Brandan e os seus fillos, 
entre eles as viaxes dos santos 
Amaro e Trezenzonio "" a Illa 
de Solstición. pasando por unha serie de textos irlandeses do séciilo VIII, nos que se fai 
unha descripción do Alén, concibido como iUa paradisíaca sita no occidente " . 

A concepción do Alén como unha illa manlense nunha serie de Iradicións. En 
Sommerset contábase que existía preto do canal de Brfstol unha invisible illa que so as veces 
podía ser ollada polos seres humanos; similares tradicións atópanse lanién nalgunhas zonas 
da costa de Gales " . Así mesmo Procopio (Guerras godas. XIIIXX, 45-49 " ) recolle unha 
tradición bretona do século VI segundo a cal nunha zona da costa xuntábanse pola noite as 
ánimas e obrigaban aos pescadores a que as levasen nunha nave a unha illa (Brittia) onde 
chegaban con inusitada rapidez " . 




Eslela funeraria de Aláii, Miiseo de Liioo 



"^Loomis, R.S: "King Arlhur and Ihe Anlipodes". A/íií/ej/i Pliihlogyn 138 1941 p 246. 

'" Alonso Romero, F: Sanlos e barcos dc pedra. Xerais. 1991 Vigo p 51 . 

''" Bradley, R: ¡lasnji' ofaims. Cambridge Uiiiversity Press. 1990 Cambridge pp 107- 109). 

Baley, C, Clarke, H, Page, R.I et allii: Dic WikingL'i; Kiiiul, Gescliiclilc und LL'bt'nsfonnci:. 
Bechlermünz Verlag. 1998 Mnnich p 72. 

' "■ Di'az y Di'az, M. C: linági'iics licl iiiiís alla i'ü Gnlicla din-nntc !a Edad Media. Bibliofilos Gallegos. 
l985Sanfiago. 

''' Pokomy, J: Cancloneiro... pp47-9. 

'■' Briggs, K: Fairics in lngl... pp 23^; Davies, S: "Milhology and oral Iradilion: Wales" in Green. M.J: 
CcHic World. Roulledge. 1996 Londres e New York p 789. 

'"' Procopius: Hislory of llic vrarí. (Irad Dewing, H. B.). Hai-vard Universily Press, Loed Classical 
Librai-y. Cambridge e Londres. 

'■" Aloiiso Romero, F: Sanlos e barcos... p 51. 
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O folklore bretón conservou unha curiosa versión desta crenza na que as ánimas 
navegan nunha barca ao inferno por un mar siluado no subsolo , íamén se dicía que as 
annnas do Purgatono lan ao mar que esta baLxo nos . 



Eslas crenzas 
teñen os seus paralelos 
nalgunhas lendas 

galegas: na illa de Ons 
contábase que a Santa 
Compaña facía unha 
viaxe por mar cara a 
illa. Outras lendas 
refírense directamente 
a algunhas illas (illa de 
Onceta. Pena das 
ánimas) como lugares 
onde inoran os 

I ^ H 

mortos " . Por líltimo 
cabe citar un texto 
irlandés do século VII 
no que se describe o 
exército do sidh 
(procesión de ánimas 
similar a nosa Santa 




Posla de sol Irala Pena Lopesa 
Compaña) facendo unha viaxe por mar cara unha illa: 



"revolvéndo o mar ata que brilla sanguinolento/ sobre o claro mar ven embarcado un 
exercito/ que ensina o pais a destreza do remo / despois vogan cara a pedra relucinle /da que 
ascenden as melodías centuplicadas./ A canción que o exercilo canta/ non soa tristeira nin 
esmorece. /alámpase en cenlos de coros, /o que a escoita librase de vellez e da morte"'"". 

Sebiilot obser\'a ademais que neslas lendas mestúranse a crenza na viaxe das 
ánimas coa dun mar sublerráneo ou de luneis que levan cara o mar tamén presente nos 
nosos pozos piagos, conio o Pozo Mariño citado nun Interrogatorio Catastro do marques de 
La Ensenada (p 238). sito na interior. e por en pouco mariñeira, parroquia de San Maleo de 
Trasancos (Narón). Todas estas versións mostran un conxunto coherente con claros 
precedentes míticos. 

O feito de concibi-lo mundo dos seres feéricos (máxicos, sobrenaturais) como 
subterráneo ou acuático ten a súa explicación. parlindo dunha base común ao occidente 
europeo que presenla correspondencias en relatos míticos dos ámbitos xermánico e celta, e 
(cun desenvolvemento distinto) aínda noutras partes do mundo indoeuropeo. 

Neste senlido, ao afrontar o probleraa da extraña topografía virxiliana, Carey ve 
dous elementos moi claros e definidos: por un lado, o substralo propiamente irlandés. 



' Sebillol, P: La lerre et le monile soiiíeriiilii. Le Folklore de France vol 111. imago. 1983 París p 251. 
' Sebillol. P:Opc¡Ip253. 
' Aloiiso Romero, F: Sanlos e barcos... p 66. 
' Pokorny, J: Canclonelro... p 49. 
Sebillol, P: Op cil pp 252-3. 
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favorecedor do especial protagonismo que nos eclesiásticos hibérnicos tiveron as 
especulacións sobre as antfpodas, identificadas co subterráneo trasmundo da antiga 
cosmoloxía precristiá "", e, por outro lado, o contexto da predicación do bispo salzburgués 
nunhas rexións de fala xermánica defectuosamente cristianizadas, e polo tanto, prontas a 
aceptar a teoría que nunha imaxinativa síntese, pretendía explicar o vello a través do 
novo . 



O REPARTO DO MUNDO 

É precisamente nun texto copiado por eclesiásticos, "A embriaguez dos Ulates" 
(Mesca Ulad), pero que relata un mito pagán, onde se encontra o primeiro indicio dunha 
división do mundo en dous entre dúas razas de seres. 

Tras da derrota polos homes dos deuses (Leabhar Gabala Erenn, 173-5'"') a illa 
queda partillada entrámbolos dous pobos: "El dividiu Irlanda en dous, dando a metade de 
abaixo aos Tuatha De Dannan [os deuses] e a outra metade aos fillos de Mill [...]" " . 
Noutros textos refírese esa división de forma xeográfica: entre norte e sur; pero, como 
observa Guyonvarc'h, isto so é -nas versións latinas- unha racionalización secundaria e 
evemerizante xa que o irlandés antigo usa indistintamente os mesmos termos túas e icíttar 
para referirse os conceptos de sur-norte e arriba-abaixo, que, así mesmo, se asocian 
simbólicamente ao mundo dos vivos e o dos mortos respectivamente ' . 

Concibido dun xeito que nos é tan familiar, o paraíso celta presenta claras 
coincidencias coa concepción xermana que entende o mesmo tempo o máis ala como un 
paraíso celestial {Edda Menor, Gylfaginning. 48; 51' ') e un lugar ao que se accede a través 
do mar, sen que pareza haber ningunha incoherencia. Do mesmo xeito, no mundo xermánico 
os ananos que habitan o subsolo teñen un carácter moi asociado a morte e especialmente ó 
mundo infernal, o "Inferno" (Pieit), como foi claramente mostrado por Jan De Vries . 

Ao contrario doutras culturas nas que se desenvolveu unha concepción mítica da 
morte coma mundo subterráneo ou acuático, como pode ser a grega, a relixión celta non 
distingue entre dous tipos de Alén: o dos deuses e o habitado polos mortos ou 
alternativamente por bos e malos mortos, senón que pola contra mostra un so lugar comlin, 
feito que a diferencia tamén, a pesar das afinidades, da concepción de ultratumba dos 
xermanos. Nada existe na mitoloxía celta similar ao fogar de Hel! afundido nas frías néboas 
do mundo onde van vivir os mortos sen honor (Edda Menor. Gylfaginning. 2). 

A épica ao relatar como os deuses perderon a illa diante dos fillo de Mill, 
representantes da raza humana, e se retiraron a vivir debaixo dos iagos, dos outeiros e dos 
tiímulos, mostra o trasfondo dun auténtico mito de creación, similar o que se presenta 



'"-Caj-ey.J: Opc¡l pp 3-7. 

"'Cai-ey.J: id p 10. 

'" Sainero, R (Irad): Leabhar Gabala, el Libro de las Invasioiies de Irlanda. Akal. 1988 Madrid. 

'"CfrCarey,J: id ib. 

Le Roux, F e Giiyonvarc'h, C: A civiliziagao cella. Piiblica^oes Eiiropa-America. 1993 Sinlra p 139. 
"' Sriirliison, S: Edda Menor (Irad Lerale L.) Alianza Editorial. 1984 Madrid. 

' '' No lomo 1 1 da siia maxislral Altgennanisclie Religionsgeschichte. (Walter De Giijyter Verlag. 1970 
Berli'n p 239ss) á que remitimos ao lector. 
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noutros contextos culturais, no que o principio óo mundo é coiicibido como o intre en que 
deuses e homes se separaron dando lugar ao mundo tal e como é hoxe. O mito reflectiría 
como os deuses, ao retirarse do mundo a favor do xénero humano, establecen a defiiiitiva 
separación entre este mundo e o Aién " . O aludido mito cosmogónico explica (representa) 
como se organiza esa compjexa xeograffa mítica. 

A presencia de ámbalas diías imaxes do Alén aparentemente contradictorias 
(debaixo da terra/debaixo da auga) pode parecer incongruente á mentalidade cristiá baseada 
na dualidade inferno-gloria/ceo-terra, debedora das ideas escatolóxicas grecorromanas. A 
concepción do Outro Mundo na relixión celta, pola contra, desenvolve unha idea máis 
abstracta do Alén concibido a un tempo como mundo subterráneo e illa no medio do mar, 
preto e lonxe o mesmo tempo sen que por elo se vexa minguada a súa unidade. 



CONCEPTOS PAGANS E INTERPRETATIO CRISTIA 

Dita forma de ver o Outro Lado vaise resentir, afectando -se ben non tanto- á 
opinión sobre os seres míticos, cando se introduce, por inñuencia do cristianismo, esa 
novedosa concepción bipolar na que o mundo baixo a terra se asocia ao negativo e ao 
Inferno. A este respecto, a cita de Martiño de Braga '', no seu opúsculo De Coirectione 
rusticoium ' é moi significativa: 

"Ademais disto moitos daqueles demos que foron expulsados do ceo son os que mandan no 
mar, nos ríos, nas fontes, ou nos bosques; os que tamén os homes que non coñecen a Deus, 
adoran como deuses e ofrecen sacrificios. E no mar a aquelos Neptuno chaman, nos rfos 
Lamias, ninfas nas fontes, nas fragas Dianas, os cales son todos malignos demos e espíritos" 
(D^Co/T, Vn, 3-4'^-). 

Respostaba este discurso a premisa a bíblica: A tódolos deuses da xente son demos 
que servía para plantexar unha resposta intermedia entre a historización racionalista do 
acervo relixioso precristián {De Cori; VIII, I) e o paganismo, en tanto que admitía a 
capacidade de acción deses seres como reais pero invertindo o seu carácter positivo e 
opoñendoos frontalmente ao Deus linico e bo. 

O texto do dumiense é de interese porque, descritas en moldes clásicos -o cal será, 
con mais ou menos acerto, un topos corrente durante toda Idade Media- amosa a pervivencia 
durante a temperán Idade Media de concepcións relixiosas previas entendidas desde a óptica 
cristiá baixo o epfgrafe de superstición. 

Durante o medievo, e en parte os séculos posteriores o imaxinario popular será 
reinterpretado dende a óptica dunha racionalidade cristiá propia de xentes cunha cultura 
fundamentalmente eclesiástica dando como resultado que certos seres dos imaxinarios 



'"Green,M.J:OpcLlp 19. 

O reformador do crisliaiiLsmo galego e conversor dos suevos a orlodoxLa calóüca. 

'" Piaeter haec multi daemones ex illis qui caelo expiilsi sunl aiil in mare aul in fluminibus. aul in 
fonlibus aut in silfis praesidenl, quos simililer homines ignorante deum quasi deos colunt et sacrificant illis. Et in 
mare quidem Neptuniim apellam. in fluminibiis Lamias, in fonlibus Nymplias, in silvis Dianas. quae oinnia maligni 
daemones el spirilus (De Coir. VIEI, 3-4). Vid iiifra n 143. 

"' Seguimos aquí a recenle edición de López Pereira: Cultura, relixión c siiperslición na Galicia sueva. 
Martiño de Braga. De correclione ruslicoiiim. Universidade da CoiTjña. 1996 Coniña. 
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considerados defacto na categoría do sobrenatural, pero que noii podían entrar no concepto 
de obra divina, fosen entendidos baixo o epfgrafe do demonfaco, en contraposición a visión 
máis ampla e positiva da mentalidade popular. Consecuentemente a literatura eclesiástica 
utilizará os conceptos de mirabiUa e portentus en oposición o de miracula 

Para entender en que medida este proceso afecta á nosa exposición baste a 
comparación da obra do dumiense con un fragmento posterior extraído dun texto alemán do 
século XIII: 

"Deus dividiu os demos e repartiunos polo mundo enteiro. Na auga e nas montañas viven os 
nixes e os aiianos, nas selvas e pantanos puxo Deus a outros, os elfos e Ihursos (xigantes) e 
os espíritos que non valen nada" 

Lendas como a de San Collen dan idea de cómo infllíe a nientalidade eclesiástica 
no folklore ao entrar en contacto directo con él. Conta como o santo é invitado por dous 
descoñecidos a visitar ó rei das fadas. Conducido ó pazo daquel, participa nun banquete 
durante o cal observa que os serventes visten traxes vermellos e azuis, polo que refusa 
comer. Entón o rei pregúntalle por que os seus servos vestían desas cores. O santo 
respondeu: "azul poio frío eterno e vermelio polas chamas do inferno de onde vides" e acto 
seguido esparexeu auga bendita polas súas cabezas . Esta lenda pode ser expresiva de 
cómo as fadas eran concibidas dende a óptica puramente cristiá, en contraste coa 
mentalidade popular que durante moito tempo seguiu considerando esta tipoloxfa de seres 
como algo esencialmente distinto do demoníaco. 

Polo que respecta o folklore galego algiíns exemplos amosan certos intentos dunha 
demonización imperfecta da figura do mouro, sendo o caso máis ciaro o do ciclo de lendas 
que teñen como protagonista a un ser humano convidado no mundo subterráneo ameazado 
por un mouro cando detecta a siía presencia porque cheira a cristianiño vivo. Así mesmo 
existen no folklore insular atlántico versións da lenda onde os carácteres demonfacos dos 
seres feéricos vense agudizados chegando a identificación directa co demo asf cando un 
heroe é hospedado na slía ausencia na casa dunfairi-demon por unha vella (criada, madre ou 
cautiva del), ao chegar a casa o demo di uliscando o aire: cheiro o sangue dun inglés . 

Nestas lendas rara vez a ameaza se materializa e cando tal sucede xustificase 
porque o humano, previamente comprometido, falta ao pactado, quedando, en liñas xerais, a 
figura do mouro nunha situación de ambigüidade moral (xentil, pagán) que impide 
cualificalo a priori como negativo ou benéfico, sucedendo igual co mundo habitado por eles 
que nunca é descrito cos carácteres sinistros do inferno, afnda e cando, por ser subterráneo, 
sería fácilmente asimilable a él. A tradición oral tendera a deslindar ambas concepcións do 
Alén. 



"' Harf-Lancner, L: «Les anceslres de Mélusine» in Coubrelte: Le Roinan de Mehisine (Irad Harf- 
Lacner). Honore Champion. 1993 París p IÓ2. 

'^" Magnifical. Cfr. Lecouleux: Op cil pl05. 

'^^ Briggs,K:/íii/ií'j in ingl... p 13. 

'" Krappe, A.H: Thn science offolklore. Melhuen & Barbes & Noble Books.1974 Londres p 26. 
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AS AUGAS, AS SANTAS E AS MOURAS 

Dentro da ampla probiemática do dumiense, un caso de especial interese é o das 
fontes, asociadas frecuentemente a unha santa ou a Virxe (fontes santas) pero tamén lugar de 
aparición das mouras e bruxas. É este o caso da fonte de Santa Margarida (O Val, Narón). A 
esta fonte de dous canos en forma de mama, cunha dobre advocación á patroa da capela, 
Santa Margarida (que ten humillado aos seus pes ao dragón ou demo da escuridade e da 
noite) e a Santa Lucia, se lle atribuían cualidades curativas; un para as enfermidades da vista 
o outro do que as mulleres crían curaba a esterilidade. Poia contra á fonte da Moura 
(Esperón, Narón) se lle atribuía a facultade inversa, é dicir, a de impedir a concepción. 

Outro caso de folklore de mouros asociado a unha fonte está na fonte de Laureana 
(Casadelos, Neda) da que puidemos recoller versións que falan da aparición nas noites de 
San Xoán de tres mouras irmas (Laureana, Aureana e Ana ). 

Polo que atinxe as meigas, as fontes comparten este papel coas encrucilladas, onde 
nalgunhas zonas se dicía que habfa que acender fogueiras na noite de San Xoán para que 
aquelas se queimasen o pasar . Ambos espacios presentan un carácter común; a 
encrucillada constitúe un dos lugares de encontro das ánimas feito con claras conexións 

I - 9 

diacrónicas co mundo prerromano . En canto a advocación dunha fonte a unha santa 
(normalmente a Virxe) tense considerado que dito costume pode recoller elementos de 
substrato precristián , relacionados con divindades femininas asociadas as augas . 



O PANO NA FONTE DA SANTA 

Son recorrentemente tópicas en toda a Idade Media e Baixa Antigüidade as 
referencias anatemizadoras do chamado culto ás fontes e é tamén coñecida a súa enorme 
difusión na liturxia popular. A este respecto o profesor Alonso Romero considera que un dos 
factores que debeu influír no mantemento das practicas anatematizadas polo dumiense era a 
seu propio valor utilitario: "non se puideron suprimir totalmente, non só porque estaban moi 
fondamente enraizadas na alma popular senón tamén -e principalmente- porque o culto as 
fontes viña condicionado pola necesidade de atopar remedio contra as enfermidades" ". 



'"" É recorreiite no noso folkloje a a|iar¡ción de (res mouras. O nonie que cada unha jecLbe ILaureana- 
Aureana-Ana, Viv¡ana-Susana-Ana, elc| mostran unha tendencia as terminación en Bana, por desdobramenlo de 
Ana que viría a evitaj' a conl rad icc ión que snpoñía o uso dnn mesmo anlropóiiiino para as Ires figuras. Esla 
concepción Iriple da mesma figura presenla unlia analoxfa clara con determinados relalos míticos irlandeses que 
mostran a unha deusa triple (triple Morhigan-triple Macha); Dumézil, G: <.Le Irio des Macha Id Mile et Epopee I-II- 
ni». Gallimard 1995 Parfs- con exemplos na iconografía como as Malres ou a Iriple Covenlina do Valliim Adriani; 
vid Green, M. J: Symbol and image ii: celtic religioiis arl. Routledge. 1989 Londres e New York p 156. 

'^' Lisón Tolosana, C: Biujería, estnictura social y simbolismo en Galicia. Akal. 1987 Madrid p 57 ss. 
Bermejo Barrera, J.C: "Los dioses de los caminos" Id: Mitología y milos de la Hispaiiia prerfomaiia. 
Akal. 1986: Madrid p 20K ss. 

''■' Caro Baioja, J: La eslacióii del ainor. Fiestas popiilares de mayo a San Juán. Taurus. 1986 Madrid 
pp 156-7. 

''' Alonso Romero, F: "A perviveiicia dos cullos pagáiis". Iii Rodriguez Iglesias, F (cord): Galicia 
Anlropoloxía. Hercules ediciones. 1997 Coruiía pp 376 ss. 

'^' Alonso Romeio, F: ail cil p 439. 
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É aíiida nioL frecuente o uso da auga 
da fonte para !avar a parte do corpo afectada 
cun pano que logo se soe deixar a carón do 
manaiiclal, normalmente nunha arbore ou na 
vexetación próxima " ou como sucedía na de 
Saiita Margarida (O Val, Narón), no campo 
anexo as escaleira da fonte. 

Nalgún caso existe a crenza de que 
o enfermo sanda a medida que ese pano 
eslraga '", de forma similar ó que ocorre 
nalgún ritos curativos feitos nos n'os nos que 

~osdeSaniaL.,cíaES¡ui7a"M¡ugariia ' " "'^' as roupas do doente son votadas a corrente ou 

queimadas. Unha variante disto dábase en 

Dobro (Coruña) nun río preto da igrexa de Vigo onde se cría que se a roupa flotaba era sinal 

de queo enfermo ía curar . 

En Bretaña exislía o costume de votar a camisa na fonte despois de lavarse coa súa 
auga, e se esta afundía era indicio de morte , rito que recorda moito o que os ofrecidos a 
San Andrés de Teixido, facían na foníe do santo votando pan na auga que de flotar agoiraba 
que esle atendía a petición. e de non for así, e afundir, a morte antes dun ano "' ; último e 
moderno panem infoníe mitteie áo dumiense. 

Con respecto ao culto relacionado coas augas incluso poderían sinalarse algúns 
casos claros de continuidade cultual directa enlre o cristianismo e o paganismo en santuarios 
como o da -Nosa Senhora das Augas Feras- (Pedrógráo. Beira Baixa) estudado por Blanca 
Garci'a Fernández-Albalal. O santuario situase á beira do rfo Zézere e presenta maleriais 
romanos en superficie. Nesta igrexa atopouse unha inscripción cultual a deusa indíxena 
Navia: CICERO/ MANCI/ NABIA/ L.V.S.''*. Recolle asi mesmo a aulora unha lenda 
referida a advocación que entronca co exposto sobre algunhas lenda neste traballo. Conta 
que o pasar o río había que orar á santa xa que no caso contrario, as augas erguianse para 
tragar o camiñante . 

Outro caso de continuidade cultural témoío no santuario visigótico de Santa Eulalia 
de Bóveda, ergueito sobre un ninfeo romano, no que se atopou unha inscripción coa lenda 
PRO SA(lute) '". Nos relevos do exterior aparece unha posible represenlación de dous 
enfermos, asf como a duns grupos de mulleres devotas portando arcos florais, ou lal vez, das 
ninfas segundo unha tradición iconográfica presente nalgunhas cerámicas gregas como a 
copa de Argos ' e que tivo continuidade posterior. 



'^'Blaiico Piado.J. M: Opcil p 35. 
''" Blaiico Prado.J. M: Id. 

' Aloiiso Romero, F: arl cil p 440. 
'" Aloiiso Romero, F: idp44l. 
'" Taboada Chivile, X: Emografía galega. Ciúlura espirílual. Galaxia. 1972 Vigo plOl . 

Garcia Femandez-Albalal. B: Giií'rr/i y reHgtóii en la Gallancta y la liisitaiiia primtlivas. Edicións do 
Caslro. 1990 Sadap 287. 

^'° Garcia Fernandez-Albalal, B: Op cil pp 186-187. 

Blázquez, J.M: Imagnn y milo. Esludios sobre las rL'ligioms inedilerraneas c ibéricas. Ediciones 
Crisliandad. 1977 Madrid p 329. 

'"' Diez Plalas, F; "Las represenlacioiies de las ninfas en la cerdmica griega arcaica y algunas 
consideraciones icoiiográficas". Gallaccta n° 17 1998 p 33Ó. 
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Outra figura feminina individualizada presenta un engrosamento do ventre que 
podería indicar as propiedades fertilizadoras das augas, ou tal vez, a súa avogosidade para 
evitar o malogramento do parto, nun rito similar o bautismo prenatal do folklore actual ". 

Na pateira de Otañes (Santander) vemos outra mostra da cualidade curativa das 
augas, nela represéntase a unha divindade, Salus Umeriíana, como unha ninfa que leva 
nunha man unha ponla dunha pranta hidrófila e coa outra -seguindo o modelo das ninfas- da 
nacemento á auga dunha fonte da que nunha serie de escenas vemos a súa recollida, 
trasporte, comercialización -antecedente directo das nosas augas embotelladas- e finalmente 
consumo . 

Iguais referencias ao carácter curativo das divindades asociadas ás augas 
aparecen longamente no resto da Europa, un dos casos máis significativos é o das Fontes 
Sequanae consagradas a deusa homónima, nas que se puideron exhumar máis de douscentos 
exvotos de madeira figurando peregrinos ou as partes do corpo afectadas pola 
enfermidade 

O culto as ninfas no noroeste peninsular segundo se presenta nas fontes 
epigráficas mostra un claro amalgamamento con teónimos prerromanos, o que fai pensar na 
pervivencia da concepción indíxena baixo unha envoltura clásica . A esEe respecto é de 
destacar a inscripción de Marecos (Porto): 

0(pT¡mae) V(irg¡n¡) CO(nservatric¡ vel -rniferae) ET Nl(inphae) DANIGO/M NAVIA 
CORONAE VACCA(m) BOVEM LACT(emdem) (...)VRGO AGNV(m) LIDAE COR(nigeram 
vel nutam) / ANN(o) ET DOM(o) ACTVM (ante diem) V(quíntum) ID(us) APR(iles) 
LAR/GO ET MESALLINO (sic) CO(n)S(ulibus) CVRATOR(¡bus)/LVCRETIO VITULINO 
LVCRETIO SAB/INO POSTVMCJ PEREGRINO^''K 

Dela é destacable o feito de que conciba á divindade como virxe, o que fai pensar 
nun entronque precristián da asociación entre a Virxe María e as fontes santas. O tema da 
virxindade da deusa atópase xa nalgunhas relixións precristiás, así no rexistro mitolóxico 
céltico galés aparece representado pola figura de Arianrhod nai de Lleud (Lugh) que aparece 
nos Mabinogi. Sinala Miranda-Jane Green no que se refire ao caso británico, o paralelismo 
entre a figura da nai-virxe e a de María como posible factor que puido posibilitar nun 
primeiro intre a difusión do culto mariano. Asf mesmo, curioso é o feito de que un dos sinais 
de morte no folklore galego sexa a aparición de tres mulleres, as Tres Marías, (María, María 
Salome e María Madalena) que veñen busca-lo morto, clara referencia a función de 
conductora de almas da muller do outro mundo '. O mesmo nome aparece nalgúns rituais 



"-TaboadaChivite.J: Opc¡( p 294. 

"'BlázquezJ.MiOpcilpp 329-330. 

"" Green, M. J: Cdlic goddesses. wariors, úrg'ms aiid motbers. Roiitledge. 1996 Londres e New Yoik p 
189. 

García Fernández-Albalat, B: Op cit p7l; tb Diez de Velasco, F. 1991: "Divindades indi'senas das 
augas termais no exlremo occidente hispaiio". í/ií(JííííJ nl I 1991 p 53ss. 

'" GarcíaFernández-Albalat.B: id p 290 Blazquez, JM.: Opcil p 420. 

O tema da muller do oiilro miindo como aviso de morte, atopase laméii iio folklore irlandés onde se 
considera que a aparicióii dunha banstdhe "inuller do Alén" coincide sempre coa morle dun ser humano. Oulro 
caso seri'a o de Meluiiina que se aparecía cada vez que un dos membros da casa Lusigiian i'a morrer. Tradición que 
máis tarde recolleri'a Paracelso neste fragmento: "La cause de l'apparilion des sirenes, des géants et des nains, ainsi 
que des Zundeln, est d'annoncer quelque chose de grave ponr l'humanité [..] le plupart du temps, les nains 
signifieiit pauvrelé chez le peuple, les sirénes, l'extinlion d'un lignage> (Cfr Lecouleaux C. e Marcq Ph.: Les 
esprits et les morts. Croyances médiévales. Honore Champion. 1990 Pari's p 44. 
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curativos tradicionais que debían ser realizados por tres mulleres que ou ben se chamaban 
así ou recibían momentaneamente ese nome dentro do contexto ritual. 



AMODODE CONCLUSION. PAGANIZACION E CRISTIANIZACION 

Exemplos coma os anteriores, segundo o noso punto de vista, indican que o 
desenlace de toda esta tensión entre dlias concepcións do mundo levou a unha positiva 
integiación entre elementos do cristianismo e do paganismo en tanto que o primeiro acepta 
parcialmente a concepción precristiá colocándoa baixo unha denominación ou unha 
perspectiva máis axeitada á nova doutrina. 

É paradigmática a este respecto a resposta que á pregunta dun misioneiro sobre cal 
debía ser a estratexia evanxelizadora deu o papa Gregorio, no sentido de que non se lles 
debía destruír nin tocar ós seus santuarios nin as siías imaxes aos pagáns senón que, logo de 
asperxir eses lugares con auga bendita, se debían facer altares neles con reliquias de santos, 
aproveitando así os templos que xa estaban construídos, porque -segundo él- era mellor para 
cambia-lo culto do demo polo do Deus Verdadeiro e que a xente non vera destruídos os 
lugares santos aos que acudfa habitualmente, sendo incluso convinte mante-las celebracións 
e romarías que neles se facían coa salvedade de que agora, en troques de sacrificar animais 
aos demos e espíritos, se ofrecesen a Deus ou os santos os que se consagraran aqueles 
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santuarios . 

Certo é que ao falar destas continuidades non estamos suxerindo que debaixo de 
cada santuario rural pecuiiar se atope un centro reiixioso precristián: afortunadamente a 
cultura como o pensamento ten certa independencia do seu soporte material. Ó falarmos, 
pois, de paganización do cristianismo, en vez do máis manido termo cristianización, 
queremos acentuar o feito de que o paso dunha reiixión a outra nunca é sinxelo nin rápido 
senón que presupón un esforzo da nova relixión por adaptarse ao fondo cosmovisivo da 
anterior. 

Un dos problemas que se fan presentes é o da forma en que son percibidos os 
elementos da nova reiixión. Neste senso os estudios antropolóxicos sobre os fenómenos de 
sincretismo, mostran claramente que cando unha relixión se impón a outra preexistente faino 
sempre sobre a base deixada por aquela, noutras palabras, que a nova crenza e percibida e 
interpretada a través dos códigos da súa predecesora, o cal supón a penetración dunha dose 
importante de ritos, crenzas e incluso lugares de culto da vella relixión na súa sucesora. A 
verdadeira transición dunha a outra relixión, só se dá a posTeiiori cando é xa esta nova 



' ' [...] videHcet qiúa fana idolonim destrui in eadem genlc miiiime debeanl; sed ipsa quae in eis stint 
idola deslruantur: aqiia benedictajial, in eisdem fanis aspergatur, allaria conslruanliir, reliquiae ponantur: qiiia si 
fana cadem benc conslrucla sunl, neccsse esl iit a cullu daemonum in obseqiiio veri Dei debeanl commiitari: ut 
dum gcns ipsa eadem fana sua non videl destrui, de corde crrorem deponal, et Deum verum cognoscens ac 
adorans, ad loca quae consucvit, familiarius concurrat. Et quia boves solenl in sacrificio daemonum mullos 
occidere, debet eis etiam hac de re aliqua soUemnitas immulari: ul die dcdicationis, vel nalalilii sanctorum 
marlyrm quorum illic reñquiae ponunlur. labernacula sibi circa easdem ecclesias quac cxfanis commutalae sunl, 
de ramis arborum faciant, el reUgiosis convivüs soUcmnilatem celebrcnt; nec diabolo iam animalia immolenl, ct 
ada laudem Dei in csu suo animalia occidanl. [...] ut dum eis aliqua exlerius gaudia reservanlur, ad interiora [...] 
(Beda, His Ecl. I, 30) ; edicLón de J.E King: Bede: Eclcsiaslical hislory of Ihe english nalion.\o] I. Harvarb 
Universily Press. Loed Classical Library. 1930 Cambridge e Londres. 
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relixión a que ven xustificar diante dos fieis ese mundo creencial. Neste sentido coincidimos 
plenamente con Ladislao Castro Pérez cando di: "A verdade e que a confluencia cristaliza 
máis pola vontade do pobo que pola do clero. En moitos casos, a aldea encontra na 
crislianización unha novas forza para o rito, o nome dun santo da unha dimensión nova e 
unha posibilidade de racionaiización a un rito, do que comprendemos mal os tramites". 

Como xa vimos no caso do dumiense, o cristianismo optou frecuentemente pola 
demonización do elemento pagán preexistente pero tal solución non podía ser efectiva nin 
aceptable sempre desde a perspectiva dun pobo que seguía básicamente a pensa-lo mundo 
con conceptos precristiáns. Prodúcese asf unha situación de tensión entre a asimilación e a 
eliminación da que a cita de S. Gregorio Magno ou o contumaz culto as Afontes santas son 
os mellores exemplos. 

Tendo en conta que algunhas das prácticas censuradas no dumiense como pagás 
forman parte hoxe do cristianismo en pleno sentido, cabe preguntarse se o que el caiifica de 
paganismo non é unha versión non ortodoxa do cristianismo, en parte sincrética, pero acorde 
xa coas prácticas reiixiosas tradicionais actuais. "Modo paganizante" que quizais veña a 
xustificar tamén o longo excurso recordatorio -e recriminatorio- situado o final da obra {De 
Corr, 15, 5-6; 16, 1-7) e que, curiosamente, non se dirixe aos pagáns senón aos bautizados. 

Obvio é que na época na que o dumiense escribe este substrato precristián 
mantense como un elemento máis da relixión cristiá. Boa parte manterase ata a actualidade 
asimilado a relixión oficial. Pola contra outros elementos (entre os que se inscriben os nosos 
mouros) dificilmente integrables na concepción cristiá do mundo víronse á marxe sufrindo 
unha evolución sensiblemente distinta. Para estes quedaban diías opcións: a extinción ou, 
noutro caso, a segregación do contexto da relixión onde se situaran primeiramente para 
formar un mundo paralelo distinto de ceo e inferno, un terceiro mundo -ou con máis 
propiedade- Alén esencialmente distinto daqueles; configurado nunha mitoloxía popular e 
oficiosa paralela aos mitos oficiais dos santuarios, virxes e santos. 



(MARCIAL TENREIRO BEÍÍMUDEZ, 1 DE MAIO DE 2003) 



' ' Caslro Pérez, L: "El I de mayo: Druidas y sanlos". Os celtas da Eiiiopa Aflánñca. Aclas do 11 sobie 
[ culnira cclta. Concello de Ferral. 1999 Ferrol p 198. 
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